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Abstrak 
Corak pemikiran kalam yang terdapat dalam Tafsir Mafâtîh al-Ghaib, 
melahirkan kritikan yang bersifat naratif di sebahagian ulama. Suatu nilai 
negatif, kritikan ini diwariskan secara turun temurun, tanpa ada pemberian 
bukti dan uraian yang jelas dan luas. Maka kajian ini memperjelas seberapa 
jauh kecenderungan Fakhruddîn al-Râzî terhadap kalam dan sikap kritisnya 
dalam membantah pemikiran yang bertentangan. Penelitian ini membuktikan 
bahwa Fakhruddîn al-Râzî sangat lugas dan rinci dalam mengkritisi 
penafsiran Mu’tazilah yang dikutip dalam Tafsir Mafâtîh al-Ghaib. Sehingga 
Fakhruddîn al-Râzî telah sampai pada salah satu tujuan penulisan tafsirnya. 
Timbulnya pandangan yang berseberangan adalah karena melihat dan 
membaca buku Tafsir Mafâtîh al-Ghaib hanya dalam beberapa lembar, tidak 
membacanya secara utuh dan tidak memahami adanya pembahasan yang 
berulang-ulang. 
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A. Pendahuluan 
Para ulama mengkritisi Tafsir Mafâtîh al-Ghaib yang banyak mengambil 
referensi dari buku tafsir Mu’tazilah. Al-Syâthibî1 menyatakan bahwa Tafsir Mafâtîh 
al-Ghaib menghimpun empat disiplin ilmu yang bersumber dari empat buku, di mana 
semua buku tersebut adalah karya Mu’tazilah. Dalam Ilmu Kalam dari buku al-
Dalâil dan Ushûl Fiqh dari buku al-Mu’tamad fi Ushûl al-Fiqh, kedua buku ini karya 
Abû Husain al-Bashrî. Sedangkan masalah Tafsir bersumber dari buku tafsirnya al-
Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr2 dan masalah Linguistik bersumber dari buku tafsir al-
Zamakhsyarî3.4 
Mu’tazilah sebagai salah satu aliran kalam, menjadi kritikan lanjutan terhadap 
Tafsir Mafâtîh al-Ghaib dan penulisnya. Sebagaimana kritikan Abû Hayyân yang 
dikutip Muhammad Husain al-Dzahabî5 dari buku tafsirnya al-Bahr al-Muhîth. Abû 
Hayyân mengkritisi Tafsir Mafâtîh al-Ghaib ketika menafsirkan ayat nasakh yang 
terdapat pada surat al-Baqarah ayat 106:  
لع فى ابه ةجاح لا ةليوط ةيرثك ءايشأ هيرسفت فى ىزارلا ماملإا عجم لاق كلذلو يرسفتلا م
يرسفتلا لاإ ئش لك هيف :ءاملعلا ضعب 
“Fakhruddîn al-Râzî dalam tafsirnya menghimpun beberapa perkara secara banyak 
dan panjang, yang tidak dibutuhkan dalam Ilmu Tafsir. Oleh karena itu sebagian 
ulama menyatakan bahwa di dalam tafsirnya terdapat segala hal kecuali tafsir”.6 
                                                             
1 Nama lengkapnya adalah Ibrâhîm bin Mûsâ bin Muhammad al-Lakhmî, meninggal pada tahun 
1388 M/ 790 H. Dia adalah pengikut mazhab Mâlikî, seorang pakar Hadis, Fiqh, Ushul Fiqh dan Bahasa 
Arab. 
2 Nama tafsir al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr menurut Muhammad Husain al-Dzahabî adalah Tanzîh al-
Qur’an ‘an al-Mathâ’in, sedangkan menurut Muhammad Abû al-Ajfân dalam mentahqiq/mengedit buku 
al-Ifâdât wa al-Insyâdât karya al-Syâthibî menyebutkan bahwa nama buku tafsirnya adalah al-Muhîth yang 
terdiri dari seratus jilid. Nama lengkap al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr adalah Abû al-Hasan ‘Abd al-Jabbâr bin 
Ahmad bin al-Khalîl bin Abdullah al-Hamdzânî, meninggal pada tahun 415 H. Lebih lanjut lihat 
Muhammad Husain al-Dzahabî, al-Tafsîr wa al-Mufassirûn, (Cairo: Dâr al-Hadis, 2005), Juz 1, h. 330; 
Abû Ishâq Ibrâhîm bin Musa al-Syâthibî [selanjutnya disebut al-Syâthibî], al-Ifâdât wa al-Insyâdât, 
(Beirut: al-Muassasah al-Risâlah, 1983), h. 101; al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Syarh al-Ushûl al-Khamsah, 
(Cairo: Maktabah al-Usrah, 2009), 13 
3 Buku Tafsirnya bernama al-Kasysyâf ‘an Haqâiq Ghawâmidh al-Tanzîl wa ‘Uyûn al-Aqâwîl karya 
Mahmûd bin Umar bin Muhammad bin Ahmad, dikenal dengan al-Zamakhsyarî. Lahir di Zamaksyar pada 
27 Rajab 467 H. dan meninggal di Jurjânî pada malam arafah pada tahun 538 H. lebih lanjut lihat Abû  al-
Abbâs Syams al-Dîn Ahmad bin Muhammad bin Abû  Bakar bin Khalkân, Wafayât al-A’yân wa Anbâ’ 
Abnâ’ al-Zamân, (Beirut: Dâr al-Shâdir, 2000), Juz 5, h. 173-174 
4 Muhammad Husain Al-Dzahabî menambahkan bahwa Fakhruddîn al-Râzî juga menukil buku 
tafsir Jâmi’ al-Ta’wîl li Muhkam al-Tanzîl karya Abû Muslim al-Ashfahânî yang terdiri dari dua puluh 
jilid.4 Maka Fakhruddîn al-Râzî dalam tafsirnya menghimpun minimal tiga buku tafsir karya ulama dari 
Mu’tazilah, dengan kesadaran Fakhruddîn al-Râzî bahwa pemikiran-pemikiran Mu’tazilah lebih condong 
kepada permasalahan kalam. Lihat Muhammad Husain al-Dzahabî, op.cit., Juz 1, h. 329; Al-Syâthibî , 
op.cit., h. 100-101 
5 Lahir pada tahun 1915 M. di provinsi Kafr al-Syaikh, Mesir. Jabatan terakhirnya adalah sebagai 
Menteri Waqaf al-Azhâr, dan meninggal pada tahun 1977 M 
6 Abû Hayyân, al-Bahr al-Muhîth, (Beirut: Dâr al-Kutub al-Ilmiyyah, 1993), Juz 1. h. 253 
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Bahkan Muhammad Husain al-Dzahabî menambahkan bahwa Fakhruddîn al-
Râzî tidak meninggalkan satu kesempatan pun tanpa mengutarakan pandangan dan 
pendapat dari mazhab Mu’tazilah lalu mengkritiknya:  
ا ضعب لاق تىح اهلح فى رِّ صَق ُيوةديدشلا ةهبشلا داريبإ باُعي ناكو ًادقن هَبُشلا درُوي" :ةبراغلم
ةئيسن اهليحو 
“Fakhruddîn al-Râzî didiskreditkan karena memasukkan syubhat dengan 
hebat/tegas, namun lemah dalam menganalisa/membedahnya, sehingga sebagian 
Ulama Maroko mengatakan: Fakhruddîn al-Râzî mengutip syubhat secara kontan 
dan menjawabnya secara kredit”.7 
Syubhat yang yang dimaksud oleh Ibn Hajar dalam kritikannya, di antaranya 
adalah yang berkaitan dengan pemikiran-pemikiran kalam dan filsafat.8Bahkan 
sebagian ulama menghubungkan kritikan ini dengan kecondongan Fakhruddîn al-
Râzî terhadap Mu’tazilah.9 
Muhammad Husain al-Dzahabî menegaskan bahwa Fakhruddîn al-Râzî selalu 
menggiring pandangan Mu’tazilah lalu mengkritisinya.10 Bahkan berulang-ulangnya 
pemaparan penafsiran Mu’tazilah yang dikritisi al-Razi, disebabkan karena berulang-
ulangnya Mu’tazilah dalam membahasnya.  
 ُرِّ رَكُت ْمُكَّنِّإ :َلوُق َي َف اَن َبي
َِّعي ْنَأ ٍدَحَ ِّلِ َسَْيلَو َّنَِّّإف ٍع ِّضْوَم ِّ لُك ِّفِ َهوُجُوْلا 
ِّهِّذَه َنو ِّءَلاُؤَه َّنِّإ :ُلوُق َن 
 َيآ ِّتَلَيِّوَْتَ ِّفِ ٌةَدوُدْعَم ٌهوُجُو ُْمَلَ ََةلِّزَتْعُمْلا َاَنَوُرِّ رَكُي ْمُه َف 
ِّءَاَزْلْا ِّت ِّ لُك ِّفِآ اًضَْيأ ُنْحَن َف ٍَةي
 ٍَةيآ ِّ لُك ِّفِ اَه ْ نَع َباََوْلْا ُرِّ رَكُن. 
“Janganlah seseorang mencela kami sehingga berkata bahwa kamu (Fakhruddîn al-
Râzî) mengulang-ngulang aspek-aspek ini pada setiap tempat. Kami akan 
menjawab; bahwa orang-orang Mu’tazilah memiliki aspek-aspek tertentu dalam 
mentakwil ayat-ayat tentang pembalasan dan mereka mengulang-ngulanginya pada 
setiap ayat, maka kami juga mengulang-ulang jawabannya pada setiap ayat”11 
Kajian tentang Tafsir Mafâtîh al-Ghaib masih bersifat narasi tanpa penjelasan 
dan uraian lengkap. Maka kajian ini memaparkan metode penulisan buku tafsir ini 
dan penulisnya yang berhubungan dengan pemikiran Mu’tazilah. Karena Mu’tazilah 
                                                             
7 Muhammad Husain al-Dzahabî, op.cit., Juz 1. h. 251-252; al-Hâfizh Ahmad bin Alî bin Hajar al-
Asqalânî [selanjutnya disebut Ibn Hajar], Lisân al-Mîzân, (Beirut: Dâr al-Kutub al-Ilmiyyah), Juz 4, h. 505 
8 Ibn Hajar mengutip pendapat ini dari al-Thûfî, lebih lanjut lihat Ibid 
9 Muhammad Husain al-Dzahabî, op.cit., Juz 1. h. 252 
10 Buku-buku tentang tafsir dan tokohnya banyak menghubungkan kritikan Fakhruddîn al-Râzî 
kepada Mu’tazilah. Setiap kali pemikiran Mu’tazilah dikutip, maka disanalah Fakhruddîn al-Râzî berperan. 
Lebih lanjut lihat Ibid; Hasan Yûnus Hasan Abîdû, Dirasât wa Mabâhits fî Târîkh al-Tafsîr wa al-
Mufassirîn, (Cairo: Markaz al-Kitâb li al-Nasyr, t.t), h. 124; T.M. Hasbi Ash-Shiddieqy, Sejarah dan 
Pengantar Ilmu al-Qur’an/Tafsir, (Jakarta: Bulan Bintang, 1990), h. 253 
11 Fakhruddîn al-Râzî, al-Tafsîr al-Kabîr aw Mafâtîh al-Ghaib, (Cairo: al-Maktabah al-Taufîqiyyah, 
2003), Juz 13, h. 121; Muhammad Shâlih al-Zarkân, Fakhruddîn al-Râzî wa Arâuhû al-Kalâmiyyah wa al-
Falsafiyyah, (Beirut: Dâr al-Fikr, t.t), h. 47-48 
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adalah salah satu aliran kalam yang banyak disinggung dan dikutip dalam Tafsir 
Mafâtîh al-Ghaib.  
B. Pemikiran Kalam Mu’tazilah dalam Tafsir Mafâtîh al-Ghaib 
Fokus pembahasan di sini adalah mengenai Ushûl al-Khamsah 
Mu’tazilah.Ushûl al-Khamsah adalah sebuah istilah yang membahas konsep tentang 
ketauhidan, keadilan, al-wa’ad wa al-wa’îd, manzilah baina manzilatain dan al-amr 
bi ma’ruf wa al-nahy ‘an mungkar. Urutan ini bukanlah hasil Ijma dari Ulama 
Mu’tazilah, sebagaimana yang diutarakan Ahmad Fuâd al-Ahwânî ketika memberi 
kata sambutan dalam penerbitan buku Syarh al-Ushûl al-Khamsah. Dia menegaskan 
bahwa susunan di atas, adalah pandangan dari al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr.12 
Ahmad Fuâd al-Ahwânî menambahkan bahwa boleh saja konsep Manzilah 
baina Manzilatain merupakan pokok utama lahirnya konsep yang lain. Karena 
konsep ini membahas tentang status mukmin dan kafir, dan ini merupakan pandangan 
yang komprehensif dalam Islam. Perbedaan utama agama lain dengan Islam adalah 
Tauhid, maka tauhid merupakan bagian yang lahir dari teori Iman dan Kafir.13 Hal 
ini melihat adanya hubungan erat antara status keimanan seseorang dengan 
ketauhidannya. 
Perbedaan pun juga terjadi pada jumlah dari rukun ini. ‘Abd al-Karîm ‘Ustmân 
menyatakan bahwa al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr menyebutkan dalam bukunya “al-
Mughnî”, bahwa rukun Iman hanya ada dua yaitu ketauhidan dan keadilan. Maka 
permasalahan yang berhubungan dengan kenabian, syariat, al-wa’ad wa al-wa’îd, 
manzilah baina manzilatain dan al-amru bi al-ma’ruf wa al-nahy ‘an al-mungkar 
merupakan ruang lingkup keadilan, karena berhubungan dengan ke-Maha Tahuan 
Allah tentang kebaikan bagi kita dengan diutusnya Rasul, beribadah sesuai syariat, 
tidak ingkarnya Allah terhadap janji-Nya dan adanya hukum bagi hamba.14 
Terlepas dari segala perbedaan di atas, bahwa konsep keimanan Mu’tazilah 
berlandaskan kepada lima perkara.Lima konsep ini menjadi fokus kajian agar lebih 
menspesifikkan kajian penulis dalam mengetahui penafsiran dan kritikan Fakhruddîn 
al-Râzî terhadap ayat-ayat kalam menurut Mu’tazilah. Namun, penulis hanya 
membahas empat konsep saja, karena tidak adanya penukilan dan kritikan 
Fakhruddîn al-Râzî terhadap hal yang berhubungan dengan al-amr bi ma’rûf wa al-
nahy ‘an munkar.   
                                                             
12Sejarah kemunculan Mu’tazilah menjelaskan bahwa adanya pertentangan antara Wâshil bin ‘Athâ’ 
dan ‘Amru bin ‘Ubaid dengan Hasan al-Bashrî tentang pelaku dosa besar, apakah dia termasuk golongan 
mukmin atau kafir. Sehingga muncul konsep manzilah baina manzilatain, maka ini secara histori 
merupakan prinsip pertama dalam Rukun Iman Mu’tazilah. Lebih lanjut lihat al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, 
Syarh al-Ushûl al-Khamsah [selanjutnya disebut Syarh], (Cairo: Maktabah al-Usrah, 2002), h. 6 
13Ibid., h. 7 
14Adanya pemangkasan jumlah konsep ini oleh al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, menyesuaikan dengan 
tingkat kemampuan hamba dalam memikulnya. Maka orang awam cukup mengenal dua rukun saja. Tetapi, 
bagi yang ingin mengikuti metode Ulama, harus mengetahui rincian dari rukun ini. Tujuan utamanya agar 
umat tidak lalai terhadap dua rukun yang pertama, karena kesibukan membahas rukun yang ketiga sampai 
kelima. Lebih lanjut lihat Ibid., h. 122-123 
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1. Ayat Tauhid. 
Ayat tauhid di sini adalah ayat-ayat yang dipahami sebagai bermakna 
tauhid dalam pandangan Mu’tazilah. Di antara ruang lingkup ayat-ayat ini 
adalah tentang qadîm sifat Allah, Sifat apa yang boleh bagi-Nya, permasalahan 
ru’yah/melihat Allahdan al-Qur’an  adalah makhluk.15 Hal yang dibahas dalam 
penelitian iniadalah permasalahan ru’yah Allah. 
Allah berfirman dalam Surat al-Baqarah ayat 46: 
 ِّإ ُۡم َّنَأَو ۡمِِّّ بهَر ْاوُقََٰلُّم ُم َّنََأ َنوُُّنظَي َنيِّذَّلٱ َنوُع ِّجََٰر ِّهَۡيل 
(yaitu) orang-orang yang meyakini, bahwa mereka akan menemui Tuhannya, 
dan bahwa mereka akan kembali kepada-Nya. 
Ayat ini menjadi dalil orang yang meyakini bahwa hamba dapat melihat, 
karena adanya kata “ْ اُوق َٰ ل ُّم”. Namun Mu’tazilah membantah argumen ini dengan 
3 sumber dalil:16 
a) Makna liqâ’ berbeda dengan ru’yah, sebagaimana terdapat dalam firman 
Allah Surat al-Taubah ayat 77: 
قاَفِّن ۡمُه َبَقۡعَأَفْ  ٗا  ِّفِ  ۡمِِّّبهوُل ُق  ََٰلِّإ  ِّمۡو َي  َُهنۡوَق
ۡ
ل َيۥ.... 
Maka Allah menimbulkan kemunafikan pada hati mereka sampai kepada 
waktu mereka menemui Allah,... 
Ayat ini menjelaskan bahwa orang munafik tidak akan melihat Allah, 




ل َي َكِّل ََٰذ ۡلَعۡف َي نَمَوْ  ٗا  
...barang siapa yang melakukan yang demikian itu, niscaya dia mendapat 
(pembalasan) dosa(nya). 




ُهوُقََٰلُّم مُكََّنأ ْآوُمَلۡعٱَو ََّللَّْٱاوُقَّ تٱَو... 
...dan bertakwalah kepada Allah dan ketahuilah bahwa kamu kelak akan 
menemui-Nya.... 
Semua ayat ini mencakup kepada orang kafir dan orang beriman, 
sedangkan melihat Allah tidak pantas bagi orang kafir. Maka bertemu tidak 
sesuai maknanya dengan melihat.  
  
                                                             
15Ibid.; Muhammad Husain al-Dzahabî, op. cit., Juz 1, h. 314 
16Fakhruddîn al-Râzî,op. cit., Juz 3, h. 51 
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b) Dalil yang bersumber dari Hadis Nabi yang berbunyi: 
 ٍمِّلْسُم ٍئِّرْما َلاَم َا ِّبه َعِّطَتْق َيِّل ٍينِّيَ ىَلَع َفَلَح ْنَم ُناَبْضَغ ِّهْيَلَع َوُهَو ََّللَّا َي
ِّقَل  
Barangsiapa bersumpah dusta untuk mengambil harta seorang muslim, 
sungguh ia akan bertemu dengan Allah dalam keadaan murka kepadanya.17 
Hadis ini bukan bermakna melihat Allah, karena objeknya adalah 
untuk penghuni neraka. 
c) Sedangkan secara ‘uruf ada ungkapan kepada orang yang meninggal dengan 
pernyataan: bertemu Allah, ini bukan bermakna bahwa dia melihat Allah. 
Makna bertemu adalah dekatnya pertemuan muka, sehingga tidak ada 
pembatas. Maka seseorang dianggap bertemu ketika telah bertemu wajah, 
sekalipun dia buta.  
Penafsiran lain yang mendukung akidah Mu’tazilah dalam menafikan 
ru’yah/melihatkepada Allah adalah masalah idrâk. Sebagaimana firman 
Allah dalam Surat al-An’âm ayat 103: 
 َوُهَو ََۖر ََٰصَۡب
ۡ
لِٱ ُكِّرُۡدي َوُهَو ُر ََٰصَۡب
ۡ
لِٱ ُهُكِّرۡدُت َّلاٱ ُيرَِّب
ۡ
لۡٱُفيِّطَّلل١٠٣ 
“Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan mata, sedang Dia dapat melihat 
segala yang kelihatan; dan Dialah Yang Maha Halus lagi Maha 
Mengetahui.” 
Mu’tazilah menafsirkan ayat ini bahwa idrâk dengan bashar/visual 
adalah melihat. Seperti ada ungkapan: saya mengidrâknya dengan visual, 
tapi tidak melihatnya, atau saya melihatnya tapi tidak mengidrâknya dengan 
visual. Ungkapan ini dipahami bertolak belakang, sehingga jelas bahwa 
idrâk adalah melihat.18 Maka ayat bermakna bahwa Allah tidak dapat dilihat 
melalui sarana visual apapun dan dalam kondisi apapun. Karena pluralnya 
kata “ُْر َٰ ص أب ألۡٱ”, yang bermakna: 
1) Penafian ayat ini bersifat umum untuk seluruh individu dan kondisi.19 
2) Aisyah berpegang pada ayat ini dalam membantah pandangan Ibn 
‘Abbâs yang meyakini bahwa Rasulullah melihat Allah di malam 
Mi’raj. Hal ini terjadi karena kemahiran Aisyah dengan Ilmu Bahasa, 
sehingga mengetahui keumuman dalam ayat ini.20 
                                                             
17HR. Bukhari No. 2417 dan Muslim No. 138, lebih lanjut lihat Ibn Hajar, Fath al-Bârî, (Cairo: Dâr 
al-Hadis, 2004), Juz 5, h. 84; Al-Nawâwî, Shahîh Muslim bi Syarh al-Nawâwî, (Cairo: Dâr al-Hadis, 1998), 
Juz 1, h. 345-346 
18Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Syarh., h. 234 
19Ayat yang mengkhususkan kata “ُْر َٰ ص أب ألۡٱ” adalah Surat al-Qiyâmah ayat 23, yang membahas tentang 
hari akhirat. Karena adanya pengkhususan, maka tidak dapatnya Allah dilihat adalah di akhirat. Lebih lanjut 
lihat, Ibid., h. 242 
20Fakhruddîn al-Râzî, op.cit., Juz 13, h. 104 
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Mu’tazilah juga menambahkan argumen mereka dalam menafsirkan 
ayat ini, bahwa ayat sebelumnya21 bermakna pujian dan sanjungan, dan 
kalimat “  ْ ر َٰ ص أب ألۡٱْ ُكِر أُديْ  وُه  و” juga bermakna sama.
22 Dari pemaparan di atas, 
dapat dipahami bahwa Mu’tazilah selalu berupaya untuk mentakwil ayat-
ayat yang dirasa bertentangan dengan keyakinan mereka, dalam hal ini 
adalah tentang ru’yah Allah. Kata liqâ’ dipahami tidak semakna dengan 
ru’yah, dan kata idrâk dipahami semakna dengan ru’yah. 
Bantahan Fakhruddîn al-Râzî tentang adanya perbedaan makna antara 
liqâ’ dan bashar, di awali dengan menyebutkan definisinya. Liqâ’secara 
bahasa adalah datangnya salah satu tubuh ke tubuh yang lain sehingga dia 
bersentuhan. Ungkapan yang menyatakan bahwa yang ini bertemu dengan 
yang itu, adalah boleh, jika ada yang ini menyentuh dan berkomunikasi. 
Tatkala liqâ’antara dua jenis dapat memberi pengetahuan lebih 
dibandingkan hanya dengan bersentuh, maka berpegang kepada  makna 
pertama lebih tepat. Karena bentuk majaz yang paling kuat adalah 
pemakaian sebab kepada akibat. Dengan pernyataan ini, maka semua 
argumen Mu’tazilah tidaklah tepat.23 Di sini, argumen Mu’tazilah yang 
bersumber kepada tiga dalil, dibantah hanya dengan satu dalil. Namun 
secara kualitas, kritikan ini menjawab semua argumen Mu’tazilah. 
Penyamaan makna antara idrâk dan bashar, juga dikritisi Fakhruddîn 
al-Râzî karena:24 
1) Maknanya secara etimologi adalah menyusul dan sampai. Sebagaimana 
firman Allah dalam Surat al-Syu’ârâ’ ayat 61: 
 َل َّنِّّإ َٰٓىَسوُم ُب ََٰحۡصَأ َلَاق ِّناَعَۡم
ۡ
لْٱ َآءََٰر َت اَّمَل َف َنوَُكرۡدُم٦١ 
Maka setelah kedua golongan itu saling melihat, berkatalah pengikut-
pengikut Musa: "Sesungguhnya kita benar-benar akan tersusul". 
Dan Surat Yûnus ayat 90: 
.... ُقَرَغ ۡلٱ ُهََكرَۡدأ ٓاَذِّإ ََّٰٓتىَح... 
...hingga ketika Fir´aun itu telah hampir tenggelam ... 
Maka idrâk dalam kedua ayat ini bermakna sampai ke sesuatu. 
Jika seseorang memiliki keterbatasan dalam melihat, tapi visualnya bisa 
idrâk sampai ke seluruh pembatas, sisi dan ujungnya. Maka penglihatan 
ini dinamakan dengan idrâk, begitu juga dengan sebaliknya. Idrâk dapat 
menafikan salah satu macam penglihatan, namun penafian ini bukan 
untuk jenisnya. 
                                                             
21QS. Al-An’âm: 102 
22Fakhruddîn al-Râzî, op.cit., Juz 13, h. 105; Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, op.cit., h. 235-237 
23Fakhruddîn al-Râzî, op.cit., Juz 3, h. 51 
24Ibid., Juz 13, h. 105-106 
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2) Sedangkan pandangan keumuman nafi kata “ُْر َٰ ص أب ألۡٱ” tidak bisa 
diterapkan pada jama’ qillah,25 kata ini bisa bermakna menafikan yang 
umum bukan keumuman yang menafikan yang lain. Berarti kata ini bisa 
bermakna kepada yang khusus.  
3) Term jamak memiliki batasan waktu untuk masa lalu, maka ayat ini 
berkonotasi untuk kehidupan dunia sebagai mana ini adalah 
karakteristik kehidupan dunia. 
4) Sesuatu yang tidak bisa melihat Allah adalah indera visual, namun idrâk 
bisa menggunakan indera keenam.  
5) Fakhruddîn al-Râzî memahami bahwa ketika ada kata khusus pada kata 
umum, maka pemakaian kata khusus lebih diutamakan. Ayat ini 
bermakna umum, melihat adalah bagian dari keumuman tersebut, 
memahami ayat dengan makna melihat lebih diutamakan dari pada 
yang umum darinya. 
6) Ayat ini tidak bermakna pujian dan sanjungan, karena tidak ada ayat 
yang menyatakan bahwa jika Allah dapat dilihat, maka itu merupakan 
celaan dan hinaan. Akan tetapi ayat menjelaskan bahwa Allah Maha 
Berkuasa untuk menutup penglihatan dan panca indera.  
Sebelum memberikan enam jawaban di atas, Fakhruddîn al-Râzî  
menegaskan bahwa Sesuatu yang menunjukkan bahwa tiadanya merupakan 
pujian. Bukan berarti bahwa adanya merupakan celaan/kekurangan, karena 
kekurangan itu mustahil bagi Allah.26 
Penafsiran liqâ’ pada ayat ini sangat rinci dalam mengkritisi 
penafsiran Mu’tazilah. Tiga argumen Mu’tazilah dapat dibantahkan dengan 
satu jawaban, bahwa semua dalil Mu’tazilah adalah bermakna majaz. Dalam 
beberapa ayat lain, Fakhruddîn al-Râzî  tidak menyebutkan secara tegas. Hal 
ini dapat dilihat dalam Surat al-Kahf ayat 105, 107 dan 110. Sedangkan 
permasalah idrak, dijawab dengan tegas oleh Fakhruddîn al-Râzî dengan 
menyatakan bahwa ini merupakan bentuk umum dari indera penglihatan.  
2. Ayat Keadilan. 
Keadilan Tuhan atau yang dikenal dengan konsep al-‘Adl yaitu isim 
mashdar dari لادعْ –ْ لدعيْ –ْ لدع.27 Istilah ini bisa digunakan untuk 
perbuatan/keadilan, atau kepada orangnya/keadilan Tuhan.28 Maka Keadilan di 
sini adalah keyakinan yang menyatakan bahwa semua perbuatan Allah adalah 
                                                             
25Jama’ qillah adalah bagian dari jama’ taksîr, digunakan untuk kata yang menunjukkan kepada 
jumlah yang sedikit. Penggunaannya adalah antara tiga sampai sepuluh. Jama’ taksîr adalah kata yang 
menunjukkan lebih dari dua, cara membuatnya dengan merubah kata singularnya. Perubahan tersebut bisa 
dalam bentuk penambahan huruf, atau pengurangannya, atau dengan perubahan baris. Lebih lanjut lihat, 
Mushthafâ al-Ghulâyainî, Jâmi’u al-Durûs al-‘Arabiyyah, (Beirut: Maktabah al-‘Ashriyyah, 1993), Juz 2, 
h. 28 
26Fakhruddîn al-Râzî, op.cit., Juz 13, h. 105 
27Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Syarh., h. 131 
28Ibid, h. 301 
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baik, tidak mengandung unsur yang jelek dan tidak dituntut untuk melakukan 
yang wajib.29 
Ruang lingkup ayat Keadilan dalam pembahasan ini adalah tentang 
kehendak Allah dan perbuatan hamba.Mu’tazilah berpendapat bahwa perbuatan 
hamba bukanlah bersumber dari ciptaan Allah, akan tetapi hal tersebut lahir dari 
diri mereka.30 Karena jika perbuatan tersebut diciptakan kepada mereka, maka 
tidak pantas ada pertanyaan kepada orang yang zalim: kenapa kamu berbuat 
zalim?. Begitu juga kepada orang yang berdusta: kenapa kamu berbohong?.31 
Kepercayaan Mu’tazilah yang menafikan penyandaran perbuatan kepada 
Allah adalah untuk mensucikan-Nya dari perbuatan yang buruk dan tercela.32 
Sehingga mereka berusaha mencari penafsiran yang tepat terhadap Surat al-
Taubah ayat 82 dan 95, atau yang semakna: 
 َنوُب ِّس
ۡ
كَي ْاُوناَك َا ِّبِ ََۢٓءَازَج  
....sebagai pembalasan dari apa yang selalu mereka kerjakan. 
Bahkan keyakinan Mu’tazilah untuk mensucikan Allah dari perbuatan 
yang buruk, sebagaimana penafsiran al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr terhadap Surat al-
Baqarah ayat 10: 
... ًاضَرَم ُ َّللَّا ُمُهَدازَف... 
...lalu ditambah Allah penyakitnya;... 
Penafsiran kata “ْ اض  ر  م/sakit” dengan kekafiran dan kebodohan adalah 
rancu. Karena Allah menyebutkan kata sakit bukan dengan kata kafir. Maka 
makna ayat adalah bahwa dalam hati mereka ada penutup dan kedengkian atas 
apa yang Allah berikan kepada Rasulullah dan para sahabatnya.33 
Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr menegaskan lagi bahwa adanya penggalan kata 
yang menyatakan “  ُْميِل ٌأبا ذ ع أمُه ل  و”, Jika Allah menciptakan perbuatan tersebut, maka 
atas dosa apa mereka disiksa. Dan akhir ayat disebutkan “  ْنُوبِذ أك ي اُونا  كا  مِب”, bukti 
bahwa merekalah yang melakukan kerusakan di muka bumi.34 
Fakhruddîn al-Râzî menukilkan beberapa penafsiran Mu’tazilah yang 
menyatakan bahwa tidak boleh menafsirkan kata tersebut kepada kekafiran dan 
kebodohan, karena beberapa alasan yang bersifat logika.35Inti pemahaman 
Mu’tazilah tentang keadilan Allah, dapat dirujuk ketika menafsirkan Surat 
Ghâfir atau al-Mu’min ayat 31: 
                                                             
29Ibid, h. 132 
30Ibid, h. 324 
31Fakhruddîn al-Râzî menyebutkan pemahaman yang semakna, ketika menafsikan Surat al-Baqarah 
ayat 44: Maka tidak pantas ada pertanyaan kepada mereka: kenapa mereka tidak putih?. Padahal mereka 
diciptakan dalam keadaan hitam. Ibid, h. 332; Fakhruddîn al-Râzî, op.cit., Juz 3, h. 47 
32Fakhruddîn al-Râzî, op.cit.,Juz 2, h. 55 
33Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Tanzîh ‘an al-Mathâ’in [selanjutnya disebut Tanzîh], (Giza: al-
Maktabah al-Nâfidzah), 2006), h. 31 
34Ibid., h. 31-32 
35Lebih lanjut lihat Fakhruddîn al-Râzî, op.cit., Juz 2, h. 67 
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... م ُۡلظ ُديُِّري ُ َّللَّٱ اَمَوْ  ٗا اَبِّع ۡلِّ ل ِّد 
... Dan Allah tidak menghendaki berbuat kezaliman terhadap hamba-hamba-
Nya. 
Kata “م ألُظ” dalam ayat di atas dalam bentuk nakirah dan dalam keadaan 
nafi. Maka ini bermakna umum, dengan pemahaman bahwa Allah tidak 
memiliki kehendak terhadap segala hal yang berkonotoasi kepada kezaliman.36 
Maka ayat bermakna bahwa Allah tidak berkehendak kecuali kepada yang benar 
dan mensucikan diri-Nya dari timbulnya keinginan berbuat zalim.37 
Fakhruddîn al-Râzî mengutip penafsiran dari al-Jubbâî ketika menafsirkan 
Surat Ali Imrân ayat 109: 
... م ُۡلظ ُديُِّري ُ َّللَّٱ اَمَوْ  ٗا  َينِّمَل ََٰع ۡلِّ ل 
...dan tiadalah Allah berkehendak untuk menganiaya hamba-hamba-Nya. 
Bahkan Fakhruddîn al-Râzî menyebutkan bahwa satu ayat ini cukup bagi 
Mu’tazilah untuk memperkuat konsep keadilan dalam rukun iman mereka. 
Maka perbuatan hamba menurut Mu’tazilah bersumber dari diri mereka, 
sehingga Allah terhindar dari perbuatan buruk mereka. Hal ini sesuai dengan 
Kehendak-Nya untuk tidak mengarahkan mereka kepada keburukan, akan tetapi 
usaha dan pilihan merekalah yang menjadi penyebab.  
Jawaban atas keraguan Mu’tazilah terhadap penafsiran “ْ اض  ر  م /sakit”, 
Fakhruddîn al-Râzî menyebutkan beberapa takwil yang tepat untuk makna kata 
tersebut: 
a. Sakit dalam ayat ini bermakna tertutup atau kedunguan hati. 
b. Penyakit dan kekafiran mereka bertambah karena bertambahnya beban. 
Maka kekafiran menambahkan beban tersebut. 
c. Makna sakit adalah terhalang dari tambahan karunia, sehingga menjadi 
hinaan bagi mereka.  
d. Penyakit di sini adalah lemahnya niat, karena pernah tumbuh dalam hatinya 
pertentangan dan perlawanan.  
e. Ayat ini bermakna sakit hati. Seseorang yang selalu dengki, munafik dan 
suka melihat yang tercela, maka ini dapat berpengaruh pada hati dan 
menjadi penyakit.38 
Fakhruddîn al-Râzî menyebutkan beberapa makna yang muncul dari 
keraguan Mu’tazilah yang menyatakan bahwa jika kata sakit bermakna kafir, 
maka Allah menciptakan kekafiran pada mereka. Dengan beberapa takwil ini, 
Fakhruddîn al-Râzî menegaskan bahwa memahami ayat seperti takwil ini, sama 
dengan memahami hakikatnya. Bahkan takwil ini lebih tepat dan sesuai.39 Maka 
                                                             
36Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Syarh., h. 459-460 
37Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Tanzîh., h. 94 
38Fakhruddîn al-Râzî, op.cit.,Juz 2, h. 67-68 
39Ibid. 
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tidak ada kesalahan penafsiran kata “ض ر م” kepada kekafiran, karena kedekatan 
maknanya setelah ditakwilkan. 
Bahkan kritikan Fakhruddîn al-Râzî terhadap kerancuan konsep keadilan 
Tuhan yang dianut oleh Mu’tazilah, dilanjutkan dengan menegaskan kritikannya 
pada ayat yang berbunyi: 
… م
ۡ
ُلظ ُديُِّري ُ َّللَّٱ اَمَوْ  ٗا  َينِّمَل ََٰع
ۡ
لِّ ل 
Ayat ini bisa bermakna bahwa Allah tidak ingin menzalimi mereka atau 
tidak ingin terjadi kezaliman di antara mereka. Jika makna ayat adalah yang 
pertama, maka ini bertentangan dengan mazhab Mu’tazilah. Karena dalam 
pandangan mereka, jika Allah mengazab hamba dengan azab yang pedih karena 
dosanya, maka ini tidak bermakna bahwa Allah menzalimi hamba. bahkan ini 
merupakan bentuk keadilan, karena definisi zalim bagi mereka adalah 
memalingkan hal milik orang lain. Sedangkan makna ayat untuk pandangan 
kedua, ini juga bertentang dengan mazhab mereka, karena segala sesuatu adalah 
menurut kehendak dan keinginan-Nya.40 Oleh karena itu, Fakhruddîn al-Râzî 
sangat lugas dalam mengkritisi konsep keadilan, pada ayat yang dianggap 
Mu’tazilah sebagai ayat yang lengkap dan tepat untuk memahami konsep 
keadilan. 
Perbedaan Ahlu Sunah dan Mu’tazilah dalam masalah perbuatan Allah 
adalah di mana Mu’tazilah mewajibkan perbuatan yang baik saja pada Allah 
untuk menjaga stabilitias manfaat dan mudharat. Sedangkan Ahlu Sunnah 
memahami semua perbuatan bersumber dari Allah karena melihat Ketuhanan-
Nya.41 Ketika Fakhruddîn al-Râzî merasa bahwa permasalah ini diulang-ulang, 
maka dia akan menjawab bahwa permasalahan ini lebih jelasnya dibahas dalam 
Ilmu Kalam.42 Sehingga pembaca dapat merujuk buku tersebut, jika masih ada 
keraguan dengan jawaban yang diberikan Fakhruddîn al-Râzî pada ayat-ayat 
sebelumnya. 
Faktor pendorong yang lahir dalam hati hamba merupakan ciptaan Allah, 
sebagaimana faktor pendorong untuk kebaikan juga bersumber dari-Nya. 
Dengan faktor tersebut menimbulkan perbuatan dan pencipta perbuatan tersebut 
juga Allah. Oleh karena itu, semua perbuatan bersandar kepada Allah.43 Hal ini 
membantah pandangan Mu’tazilah yang memahami bahwa perbuatan hamba 
adalah bersumber dari diri mereka, karena hamba memiliki usaha dan pilihan. 
Namun, Mu’tazilah tidak bisa menjawab, siapa yang menciptakan usaha dan 
pilihan tersebut. 
  
                                                             
40Ibid., Juz 8, h. 163 
41Ibid., Juz 11, h. 198 
42Ibid., Juz 13, h. 4 
43Ibid., Juz 14, h. 178 
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3. Ayat al-Wa’d an al-Wa’îd 
Al-Wa’d menurut Mu’tazilah adalah informasi yang berhubungan dengan 
sampainya manfaat dan tertolaknya mudarat untuk masa datang. Sedangkan al-
Wa’îd adalah informasi yang berhubungan dengan sampainya mudarat atau 
terhalangnya manfaat pada masa datang.44 Maka merupakan hal yang wajib bagi 
Allah untuk memberi wa’d kepada hamba-Nya dalam bentuk pahala, dan 
memberi wa’îd kepada mereka yang membangkang dalam bentuk azab.45 
Adanya pembatasan definisi untuk masa datang, karena hal yang terjadi 
sekarang, tidak bermakna janji.46  Pemahaman al-Wa’d an al-Wa’îd sebagai janji 
sesuai dengan penafsiran Fakhruddîn al-Râzî dalam Surat al-Baqarah ayat 40: 
 َع ۡ َنأ ِّٓتَِّلٱ َ ِّتَِمۡع
ِّن ْاوُرُك
ۡ
ذٱ َليِّٓءََٰرۡسِّإ ِّٓنَِبََٰي َعِّب 
ِّفُوأ ٓيِّدۡهَعِّب ْاوُفۡوَأَو ۡمُكۡيَلَع ُتۡم َو ۡمُكِّدۡه ِّنوُبَهۡرَٱف َيََّٰيِّإ
٤٠ 
Hai Bani Israil, ingatlah akan nikmat-Ku yang telah Aku anugerahkan 
kepadamu, dan penuhilah janjimu kepada-Ku, niscaya Aku penuhi janji-Ku 
kepadamu; dan hanya kepada-Ku-lah kamu harus takut (tunduk). 
Kata “دهعلا” menurut Mu’tazilah adalah argumen yang mewajibkan Allah 
untuk memberi pahala orang yang taat. Maka boleh dipakai kata “دهعلا” karena 
adanya kewajiban untuk menunaikannya. Ini lebih tegas/kuat dibandingkan 
dengan janji wajib dalam bentuk sumpah dan nazar.47 
Mu’tazilah berkeyakinan bahwa amalanlah yang mewajibkan untuk 
mendapat pahala. Sebagaimana firman Allah dalam Surat al-Nisâ’ ayat 100:48 
...  َُِّّۗللَّٱ ىَلَع ۥُُهرۡجَأ َعَقَو ۡدَق َف.... 
...maka sungguh telah tetap pahalanya di sisi Allah... 
Terdapat tiga alasan yang mewajibkan pahala pada setiap amal ibadah: 
a) Ayat menyebutkan kata “  ْع ق  و” yang bermakna wajib, karena hakikat wajib 
adalah jatuh dan roboh, sebagaimana firman Allah Surat al-Hajj ayat 36: 
... َاُبهوُنُج ۡتَبَجَو اَذَِّإف.... 
...Kemudian apabila telah roboh (mati).... 
Yaitu bermakna jatuh dan roboh. Begitu juga dengan ungkapan orang 
Arab: 
اهصرق طقس :سمشلا تبجو 
Telah jatuh Matahari: maksudnya bulatannya. 
                                                             
44Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Syarh., h. 134-135 
45Ibid., h. 261 
46Ibid., h. 135 
47Fakhruddîn al-Râzî, op.cit., Juz 3, h. 39-40 
48Ibid., Juz 11, h. 15 
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Al-Zamakhsyarî menegaskan lagi bahwa makna penggalan ayat ini 
bahwa Allah Maha Mengetahui bagaimana cara memberikannya pahala, 
dan ini merupakan kewajiban-Nya kepada hamba.49 
b) Adanya kata “ِْر  ج  لۡا” yang bermakna manfaat yang sah, sedangkan manfaat 
yang tidak sah dinamakan dengan hibah/pemberian. 
c) Huruf “ى ل ع” adalah bermakna wajib, sebagaimana firman Allah dalam Surat 
Ali Imrân ayat 97: 
...  ِّتۡي َب ۡلٱ ُّج ِّح ِّساَّنلٱ ىَلَع َِِّّّللََّو.... 
...mengerjakan haji adalah kewajiban manusia terhadap Allah, ... 
Wajibnya wa’ad menurut Mu’tazilah karena mereka menganggap bahwa 
perbuatan baik atau ketaatan yang dilakukan hamba sesuai dengan Kehendak 
Allah. Sedangkan Ahlu Sunnah mengganggap hal itu sesuai dengan perintah.50 
Ini diperkuat dengan firman Allah Surat al-Nisâ’ ayat 27: 
 َأ ُديُِّري ُ َّللَّٱَو ۡمُكۡيَلَع َبوُت َي ن.... 
Dan Allah hendak menerima taubatmu....  
Ini bermakna bahwa Allah Maha Berkeinginan terhadap seluruh taubat dan 
ketaatan.51 Bahkan Allah menunjuki hamba untuk giat melakukan ketaatan, 
sehingga dapat menutupi kesalahannya dan akhirnya dapat diterima taubatnya.52 
Maka perbuatan baik dan amalan saleh yang dilakukan hamba, pasti akan 
menghasilkan pahala / balasan. Berbeda dengan keyakinan Ahlu Sunnah yang 
menyatakan bahwa pahala didapatkan karena adanya wa’ad/janji, karena 
beramal adalah hal yang wajib bagi hamba dan tidak ada yang mengharuskannya 
mendapat pahala.53 Perbedaan penafsiran ini menjadi hal yang dikritisi 
Fakhruddîn al-Râzî pada pembahan berikutnya. 
Fakhruddîn al-Râzî menjawab bahwa tidak ada hal yang wajib bagi Allah 
kepada hamba-Nya. Surat al-Baqarah ayat 40 ini sangat jelas menerangkannya. 
Allah mendahulukan penyebutan nikmat, kemudian melanjutkan dengan 
perintah untuk menunaikan janji, maka nikmat-nikmat yang disebutkan tersebut 
mengharuskan pelaksanaan tugas hamba. Maka kewajiban pelaksanaan ibadah 
adalah atas dasar nikmat-nikmat yang disebutkan terdahulu, dan pelaksanaan 
kewajiban tidak menjadi sebab untuk menuntuk kewajiban yang lain. Oleh 
karena itu, pelaksanaan tanggung jawab hamba tidak mewajibkan pahala. 
Penafsiran yang benar adalah dalam dua versi: 
a) Ketika Allah memberikan janji untuk memberi pahala, maka ini tidak 
mungkin menjadi tidak ada. Karena ketiadaan ini akan membawa nilai 
                                                             
49Al-Zamakhsyarî, al-Kasysyâf, (Riyâdh, Maktabah al-‘Abîkân, 1998),Juz 2, h. 140 
50Lebih lanjut lihat, Fakhruddîn al-Râzî, op.cit., Juz 10, h. 127 
51Lebih lanjut lihatIbid., Juz 10, h. 62; Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Tanzîh., h. 113 
52Al-Zamakhsyarî, op.cit., Juz 2, h. 60 
53Fakhruddîn al-Râzî, op.cit., Juz 7, h. 48 
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firman-Nya yang diakui sebagai kebenaran menjadi kebohongan, dan sifat 
bohong adalah mustahil bagi Allah.  
b) Allah menyebutkan “دهعلا” dalam bentuk perintah, hamba sangat pantas 
untuk diperintah, sedangkan Allah tidak ada alasan yang membolehkan-Nya 
untuk diperintah.54 
Fakhruddîn al-Râzî bukan mengingkari kewajiban pahala, namun 
disebabkan karena janji, karunia dan kemuliaan. Bukan karena amalan,  karena 
hal tersebut akan merusak ketuhanan Allah dengan mengharuskan kepada suatu 
hal.55Jika ketaatan sesuai dengan Kehendak Allah, apakah yang melakukan 
menginginkannya?. Jika dia tidak menginginkannya maka ketaatan bukan sesuai 
kehendak, karena ini bisa bermakna bahwa kadang-kadang Allah 
memerintahkan sesuatu yang tidak sesuai kehendak.56 
Ahlu Sunnah meyakini bahwa merupakan hal yang baik ketika Allah 
memerintahkan hamba-Nya sesuai dengan kehendak-Nya, terlepas dari peran-
Nya sebagai Pencipta. Sedangkan Mu’tazilah meyakini bahwa perintah Allah 
harus berhubungan dengan kemaslahatan baik dalam bentuk pahala ataupun 
ganjaran. Sebagaimana Allah berfirman dalam Surat al-A’râf ayat 54: 






لۡٱ َُهل َلاَأ ََٰع
ۡ
لٱ  َينِّمَل٥٤ 
...Ingatlah, menciptakan dan memerintah hanyalah hak Allah. Maha Suci Allah, 
Tuhan semesta alam. 
Penyebutan kata penciptaan lebih awal dibandingkan kata perintah. Oleh 
karena itu, Mu’tazilah berpendapat bahwa perintah Allah harus memiliki 
kemaslahatan karena Dia menciptakan alam. Dengan singkat Fakhruddîn al-Râzî 
menjawab bahwa jika seperti ini alasannya perintah Allah harus memiliki 
kemaslahatan, maka tidak tepat lagi munculnya ungkapan baik, jelek, pahala dan 
dosa, karena perintah Allah sudah melahirkan kemaslahatan.57 
Kritikan Fakhruddîn al-Râzî dalam masalah keyakinan wajibnya al-Wa’d 
kepada hamba, namun tetap meyakini bahwa amalan saleh akan mendapat 
pahala. Sumber pahala bukan dari kewajiban Allah, tapi disebabkan adanya wa’d 
Allah kepada hamba-Nya. Perbedaan ini memberikan pemahaman bahwa 
Mu’tazilah menganggap bahwa Allah dibebani dengan janji-Nya, berbeda 
dengan Ahlu Sunnah yang menganggap bahwa hak Allah untuk memberi pahala. 
Pemaparan di atas, sangat jelas bahwa kritikan Fakhruddîn al-Râzî 
terhadap penafsiran Mu’tazilah yang disadur kedalam tafsirnya, semua ini 
dikritik secara lugas dan tegas. Bahkan secara kuantitas, jumlah argumen 
kritikannya sebanding bahkan lebih dari syubhat  yang dilontarkan Mu’tazilah. 
Namun ada beberapa kondisi, di mana jawabannya tidak sebanyak syubhatnya. 
                                                             
54Ibid., Juz 3, h. 40 
55Ibid., Juz 11, h. 15 
56Lebih lanjut lihat, Ibid., Juz 10, h. 127-128 
57Ibid., Juz 14, h. 113 
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Karena sudah dijawab pada pembahasan sebelumnya, seperti ketika 
mengutarakan lima alasan Mu’tazilah untuk menjadikan Surat al-Baqarah ayat 
30 sebagai ayat yang membahas tenang keadilan.58 Dalam banyak kondisi 
Fakhruddîn al-Râzî mengisyaratkan bahwa pembahasannya sudah dibahas pada 
bagian terdahulu atau dengan kalimat yang semakna.59 
4. Ayat Manzilah Baina al-Manzilatain. 
Rukun Iman ini digunakan untuk menjelaskan sesuatu hal yang terdapat 
dalam dua hal, di mana keduanya memiliki kemiripan atau persamaan. Secara 
istilah, ungkapan ini untuk mengetahui bahwa pelaku dosa besar berada pada 
satu nama dari dua nama, satu hukum dari dua hukum.60 
Nama golongan yang berada antara dua nama atau hukum ini adalah 
fasik.61 Fasik menurut al-Farrâ’ seperti ungkapan: 
 ْتَجَرَخ ْيَأ اَهِّرْشِّق ْنِّم ُةَبْطَّرلا ِّتَقَسَف 
Kurma mengelupas dari kulitnya, artinya keluar. 
Secara istilah, fasik adalah ungkapan untuk orang yang keluar dari 
ketaatan. Status hukumnya menurut Ahlu Sunnah adalah mukmin, sedangkan 
menurut Khawarij adalah golongan kafir, dan menurut Mu’tazilah mereka inilah 
orang yang berada pada dua nama atau hukum di atas.62 
Fakhruddîn al-Râzî menyebutkan pandangan al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr 
ketika ditanya tentang tafsir Surat Ali Imrân ayat 106: 
هوُجُو ُّضَي ۡ ب َت َمۡو َيْ  ٗ هوُجُو ُّدَوۡسَتَوْ  ٗ  ۚ اَّمَأَف  ِّذَّلٱ َدۡع َب ُتُۡرَفَكَأ ۡمُهُهوُجُو ۡتَّدَوۡسٱَني ۡمُكِّنََٰيَِّإ 
 َنوُرُف
ۡ
كَت ۡمُتنُك َا ِّبِ َباَذَع
ۡ
لٱ ْاوُقوُذَف ١٠٦ 
Pada hari yang di waktu itu ada muka yang putih berseri, dan ada pula muka 
yang hitam muram. Adapun orang-orang yang hitam muram mukanya (kepada 
mereka dikatakan): "Kenapa kamu kafir sesudah kamu beriman? Karena itu 
rasakanlah azab disebabkan kekafiranmu itu". 
Pertanyaan yang dilontarkan adalah: bahwa dalam ayat ini, Allah membagi 
manusia di hari kiamat nanti kepada dua golongan, yaitu: golongan yang putih 
wajah mereka yaitu dari golongan orang beriman, dan kedua golongan yang 
hitam wajah mereka yaitu dari golongan orang kafir. Namun Allah tidak 
menyebutkan golongan yang ketiga, jika memang ada, maka Allah pasti akan 
menyebutkannya. Ini sesuai dengan firman Allah dalam Surat ‘Abasa ayat 38-
42: 
                                                             
58Lebih lanjut lihat Ibid., Juz 2, h. 173 
59Ibid., Juz 12, h. 199 
60Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Syarh., h. 137 
61Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr memandang bahwa kata munafik tidak cocok untuk pelaku dosa besar, 
karena munafik adalah yang menyembunyikan kekafiran dan memperlihatkan keIslaman. Perbuatan pelaku 
dosa besar tidak selalu seperti ini. Lebih lanjut lihat Ibid., h. 140 
62Fakhruddîn al-Râzî, op.cit., Juz 2, h. 146 
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هوُجُوْ  ٗ ذِّئَمۡو َيْ  ٗ َةرِّفۡسُّمْ  ٗ ٣٨ةَك ِّحاَضْ  ٗ َةر ِّشۡب َتۡسُّمْ  ٗ ٣٩هوُجُوَوْ  ٗ  ٍذِّئَمۡو َي اَه ۡ يَلَع  ََبَغةْ  ٗ 




لٱ ُمُه َكِّٓئََٰلُْوأ َُةر 
Banyak muka pada hari itu berseri-seri, tertawa dan bergembira ria. dan 
banyak (pula) muka pada hari itu tertutup debu. dan ditutup lagi oleh 
kegelapan,Mereka itulah orang-orang kafir lagi durhaka.63 
Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr menjawab bahwa tidak adanya penyebutan 
golongan ketiga tersebut bukan berarti bermakna tidak ada. Karena Allah 
menyebutkan kata “  ْهوُجُو” dalam bentuk nakirah, di mana tidak bermakna umum. 
Begitu juga dengan penyebutan dalam ayat yaitu kepada orang beriman dan 
orang kafir setelah beriman. Serta tidak dikeragui lagi bahwa orang yang asli 
kafir adalah dari penduduk Neraka, dan mereka tidak masuk dalam dua golongan 
di atas.64 
Lebih tegas lagi, al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr menyatakan bahwa ayat di atas 
berorientasi kepada orang kafir karena murtad. Karena penggalan kalimat 
setelah itu  adalah “ ْأمُكِن َٰ مِيإ د أع بُمت أر ف  ك أ”. Orang beriman adalah orang yang berhak 
mendapatkan pujian dan sanjungan. Sedangkan pencuri, peminum khamar dan 
pelaku zina tidak dianggap sebagai orang mukmin, karena mereka dilaknat atas 
perbuatan yang dilakukan. Begitu juga orang kafir, merupakan orang yang awal 
mulanya dalam keadaan kafir. Maka penyebutan dua golongan pada ayat, bukan 
bermakna penafian golongan yang ketiga atau fasik.65 
Maka penafsiran Mu’tazilah yang akan dikritisi Fakhruddîn al-Râzî adalah 
munculnya golongan ketiga,66 sedangkan ayat al-Qur’an dengan tegas 
menjelaskan bahwa hanya ada dua golongan, golongan kanan dan golongan kiri 
atau golongan yang memiliki wajah yang putih, karena amalan baik yang 
dilakukan, dan golongan yang memiliki wajah yang hitam, pengaruh dari dosa 
dan kemaksiatan. 
Bantahan Fakhruddîn al-Râzî terhadap argumen al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr 
yang menyatakan bahwa orang asli kafir tidak termasuk dari dua golongan yang 
terdapat dalam Surat Ali Imrân ayat 106 adalah: 
1) Apakah tidak tepat kalau maknanya bahwa setiap orang yang lahir dari 
keturunan Adam adalah Islam?. Jika benar, maka semuanya adalah orang 
Islam. 
2) Allah berfirman di penghujung ayat: 
... َنوُرُف ۡكَت ۡمُتنُك َا ِّبِ َباَذَع ۡلٱ ْاوُقوُذَف١٠٦ 
                                                             
63Ibid., Juz 8, h.159 
64Ibid.; Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Syarh., h. 723-725 
65Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Tanzîh., h. 94 
66Mu’tazilah berkeyakinan bahwa orang fasik bukanlah mukmin dan kafir, dia berada antara dua 
status tersebut. Oleh karena itu, al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr membedakan antara orang asli kafir dan kafir 
karena melakukan kemaksiatan. Kaedah yang selalu dipegangnya adalah bahwa penyebutan dua golongan 
saja, bukan bermakna menafikan ada yang ketiga. Lebih lanjut lihat al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Syarh., h. 723 
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...Karena itu rasakanlah azab disebabkan kekafiranmu itu". 
Hal yang melatar belakangi datangnya azab adalah karena adanya 
pengingkaran dalam kondisi kekufuran, bukan kekurufan setelah beriman. 
Ketika ‘illat hukum dengan menyebutkan keumuman makna kafir, maka ini 
mencakup seluruh orang kafir baik setelah beriman atau asli kafir. Wallahu 
A’lam.67 
Fakhruddîn al-Râzî memberikan penegasan sebelum mengkritisi 
penafsiran Mu’tazilah, bahwa konsep Manzilah Baina al-Manzilatain harus 
dihilangkan.68 Jawaban pada poin a, jelas mengkritisi penafsiran Mu’tazilah. 
Mereka meyakini bahwa orang kafir ada dua golongan, orang yang asli kafir dari 
lahirnya dan orang yang kafir karena murtad atau melakukan kemaksiatan.  
Pemahaman mendasar menyatakan bahwa setiap manusia dilahirkan 
dalam keadaan Islam. Sebagaimana hadis Qudsi yang diriwayatkan Muslim dari 
‘Iyâdh bin Himâr: 
 ََتأ ُْم َّنَِّإَو ْمُهَّلُك َءاَف َنُح يِّداَبِّع ُتْقَلَخ ِّ نِّّإ ِّد ْنَع ْمُه ْ َتلاَتْجَاف ُينِّطاَي َّشلا ْمُه ْت ْتَمَّرَحَو ْمِّهِّني
 ُكِّرْشُي ْنَأ ُْمْتَْرََمأَو ُْمَلَ ُتْلَلْحَأ اَم ْم ِّهْيَلَع ِّهِّب ْلِّزُْنأ َْلَ اَم ِّبِ او ًنَّاطْلُس 
Sesungguhnya Aku telah menciptakan hamba-hamba-Ku dalam keadaan 
hunafâ' (Islam)semuanya , kemudian syetan memalingkan mereka dari agama 
mereka , dan mengharamkan atas mereka apa yang Aku halalkan , dan 
memerintahkan mereka untuk menyekutukan Aku dengan sesuatu yang tidak Aku 
turunkan keterangannya.69 
Al-Nawâwî menyebutkan makna hunafâ'adalah Islam dan terlepas dari 
perilaku maksiat.70 Anak yang baru dilahirkan juga bukan kafir, karena dia tidak 
mendapat azab karena kekafiran orang tua mereka.71 Maka jawaban Fakhruddîn 
al-Râzî sangat tepat dalam mengkritisi pemahaman Mu’tazilah yang membagi 
kafir kepada dua golongan. Adanya pembagian golongan, akan melahirkan 
pemahaman yang rancu terutama status anak kecil yang belum baligh dari orang 
tua yang kafir. Apakah mereka asli kafir, atau mereka fasik, padahal mereka 
masih terbebas dari taklif. 
Dari pemaparan di atas, dapat dijelaskan bahwa kritikan Fakhruddîn al-
Râzî terhadap penafsiran Mu’tazilah sangatlah lugas, tegas dan proposional. 
Sehingga peran dia untuk menjaga manhaj Ahlu Sunnah dapat tersalurkan dalam 
buku tafsir Mafâtîh al-Ghaib. Pemaparan penafsiran Mu’tazilah yang dinukil 
dalam buku tafsir tanpa kritik, harus dikaji ulang kembali. Karena banyak 
penafsiran tersebut senada dan semakna dengan penafsiran pada ayat-ayat 
sebelumnya.  
                                                             
67Ibid., Juz 8, h. 159 
68Ibid. 
69HR. Muslim, No. 2865, lebih lanjut lihat al-Nawâwî, op.cit., Juz 9, h. 216 
70Ibid. 
71Al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr, Syarh., h. 477-478 
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Hal ini dapat dibuktikan ketika membaca tafsir Surat al-Baqarah ayat 72, 
di sini Fakhruddîn al-Râzî menyebutkan penafsiran Mu’tazilah yang menafikan 
Allah berbuat zalim kepada hamba.72 Begitu juga dengan Surat al-Baqarah ayat 
233, di mana Mu’tazilah meyakini Allah tidak akan memberi beban di luar 
kemampuan manusia.73 Permasalahan ini sudah dibahas dalam ayat-ayat 
sebelumnya, terutama yang berhubungan dengan permasalahan perbuatan Allah 
dan perbuatan hamba. 
C. Kesimpulan 
Dari kajian di atas, penulis menemukan bahwa Fakhruddîn al-Râzî sangat lugas 
dan rinci dalam mengkritisi penafsiran Mu’tazilah yang dikutip dalam Tafsir Mafâtîh 
al-Ghaib. Sehingga Fakhruddîn al-Râzî telah sampai pada salah satu tujuan penulisan 
tafsirnya. Timbulnya pandangan yang berseberangan adalah karena melihat dan 
membaca buku Tafsir Mafâtîh al-Ghaibhanya dalam beberapa lembar, tidak 
membacanya secara utuh dan tidak memahami adanya pembahasan yang berulang-
ulang.  
Pandangan yang argumentatif diutarakan Muhammad ‘Alî al-Shâbûnî yang 
menyatakan bahwa Fakhruddîn al-Râzî menafsirkan al-Qur’an dengan menempuh 
metode ahli kalam, dia mengkritisi Mu’tazilah dan golongan sesat lainnya dengan 
dalil dan argumen yang mematikan. Serta mengajukan sanggahan kepada orang yang 
inkar dan keras hati.74 
Syaikh Ibn Daqîq al-‘Id menjawab dengan tegas kritikan yang berhubungan 
dengan kecenderungannya pada pemikiran filsafat: bahwa sekalipun Fakhruddîn al-
Râzî banyak menulis syubhat dan keraguan-keraguan dari pemikiran filosof dan 
aliran pemikiran yang menyimpang lainnya. Akan tetapi, dia selalu melawan dan 
mengomentarinya, sehingga upaya tersebut dapat menghancurkan pemikiran 
tersebut, atau membinasakannya atau bahkan memporak porandakan konsep 
berpikirnya.75 
Pendapat yang sama juga diutarakan Muhammad ‘Abd al-‘Azhim al-Zarqânî 
ketika memuji usaha Fakhruddîn al-Râzî dalam mengarang buku tafsirnya. Diantara 
Ulama Ahlu Sunnah yang berani membela akidahnya melalui tafsir adalah Imam 
Fakhruddîn al-Râzî. Dalam setiap kesempatan, dia melancarkan serangan membabi 
buta kepada golongan yang menyimpang dan sesat dari akidah.76 
  
                                                             
72Fakhruddîn al-Râzî, op.cit., Juz 3, h. 119 
73Ibid., Juz 6, h. 110 
74Muhammad ‘Alî al-Shâbûnî, al-Tibyân fî ‘Ulûm al-Qur’an, (Pakistan: Maktabah al-Busyrâ, 2010), 
h. 137 
75Lebih lanjut lihat Shalâh al-Dîn bin Aybek al-Shafadî, Kitâb al-Wâfî bi al-Wafayât, (Dâr ihyâ’ al-
Turâts al-Arabî, 2000),Juz 4, h. 177 
76Muhammad ‘Abd al-‘Azhîm al-Zarqânî, Manâhil al-‘Irfân fî Ulûm al-Qur’an, (Cairo: Dâr al-
Hadis, 2001), Juz 2, h. 82 
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